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TRAZAS AGUSTINIANAS 
EN EL PENSAMIENTO EUROPEO 
MARCELO MERINO 
El título de esta intervención', San Agustín en la actual coyuntura 
europea, quizás pueda resultar pretencioso, y con razón. Soy ·cons-
ciente de la enorme complejidad que supone atisbar con eficacia y pro-
vecho a ese personaje, rico en anécdotas sugerentes y de pensamiento 
fecundo, que nació en la ciudad norteafricana de Tagaste, el trece de 
noviembre del año 354. Es verdad que a ningún hombre de la tardía 
antigüedad cristiana, al decir de los historiadores, conocemos mejor 
que al denominado Aurelio Agustín; sin embargo, me temo que no sea 
únicamente por razones de recato el que dicho personaje sea conocido 
-para gran número de nuestros contemporáneos- como objeto de 
muestrario pretérito. 
A decir verdad, en el pensamiento y recuerdo de bastantes de los 
hombres de hoy, San Agustín no es más que un joven que vivió licen-
ciosamente en «la sartén de los torpes amores», como él mismo defini-
ría a su querida ciudad de Cartago 1, Y que alcanzó la meta de la 
santidad en virtud de las lágrimas de su religiosa madre. También son 
más los que recuerdan a su hijo Adeodato, que los que han leido y 
meditado los escritos del Obispo de Hipona. 
l. San Agustín )' su tiempo 
Se me presenta ahora la dificultad de poder ofrecer a Vds. en estos 
momentos los muchos y ricos filones de la persona de San Agustín, y 
* Conferencia pronunciada por el autor en la Facultad de Teología de la 
Universidad de Navarra, el día 24.IV.86, con motivo de la celebración del XVI 
Centenario de la conversión cristiana de San Agustín, bajo el título: San Agus-
tín en la actual coyuntura europea. 
l. SAN AGUSTÍN, Confessiones lB, 3, l. 
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su producción literaria, que ha influido tan señaladamente en la forma-
ción de nuestro viejo Continente. Por todo ello, sólo pretendo mostrar-
les uno de los títulos que ha merecido el Obispo de Hipona. Me estoy 
refiriendo a aquella expresión feliz y bien acomodada a nuestro Padre 
de la Iglesia: Genio de Europa 2. En efecto, «San Agustín es uno de 
los máximos exponentes de Europa, pues ha recogido las aspiraciones 
y concentrado lo mejor del espíritu de Occidente. La historia de la 
cultura europea lleva doquier las huellas de su pensamiento» 3. San 
Agustín, decía un experto agustinólogo, «resume los tres tipos más 
interesantes de la cultura europea: el hombre pagano, que no conoce a 
Cristo y vive in puris naturalibus fuera del orden, pero en busca de 
un orden nuevo, que presiente en su razón y en su corazón; el hombre 
cristiano o medieval, que ha realizado la simbiosis de lo divino y 
humano, infundiendo el espíritu de Cristo y del Evangelio en toda la 
cultura; y el hombre moderno, pues san Agustín ha sido llamado por 
Harnack, con aplauso de muchos, el primer hombre moderno por la 
fuerza inexhaurible de una subjetividad flameante, que abrasa todo 
cuanto pasa por sus manos» 4. 
En verdad, San Agustín es una figura dominante en el occidente 
europeo. Filósofo, místico y poeta, además de Pastor, ha ejercido una 
influencia profunda y continua sobre las generaciones siguientes. De 
ahí que su conocimiento en nuestro tiempo sea un deber de cultura 
cristiana y humanística, pero principalmente constituya la obligación 
ineludible si se pretendiera buscar la savia rejuvenecedora de la «vieja 
Europa» 5. Sin duda, por tales motivos, San Agustín y el agustinismo 
merecen mis mejores atenciones en estos momentos. 
2. La paternidad de este título agustiniano se la debemos a Erich Prywara, 
quien la promulgó en su obra Augustinus. Die Gestalt als Gefüge, Leipzig 
1934. De este libro publicó Revista de Occidente una primera traducción caste-
llana, y la segunda edición ha sido realizada por L. CILLERUELO, San Agustin. 
Perfil humano y religioso, ed. Cristiandad, Madrid 1984. A esta última edición 
referiremos nuestras citas posteriores. 
3. V. CAPÁNAGA, San Agustín. Obras completas, vol. 1, Madrid 1969, 
p. 258. 
4. Ibidem, p. 261. 
5 . Dicha expresión la hemos tomado de los discursos de Juan Pablo 11 
referentes a Europa. Los principales discursos y homilías del Papa al respecto 
' son: JUAN PABLO 11, La renovación espiritual y humana de Europa (Discurso 
en el acto europeísta celebrado en la catedral de Santiago de Compostela, el 9 
de noviembre de 1982), en Juan Pablo II en España. Texto completo de todos 
los discursos, Madrid 1982, p. 185; La evangelización en el presente y en el 
futuro de Europa (Homilía a los participantes en el IV Simposio de las Confe-
rencias Episcopales Europeas, pronunciada el 20 de junio de 1979), en JUAN 
PABLO 11, Enseñanzas al Pueblo de Dios. 1979: mayo-agosto, Madrid 1980, 
pp. 279-284; Volver a encontrar el sentido de la vida (Homilía en Nursia, pro-
nunciada el 23 de marzo de 1980), en «Documentos Palabra» 77 (1980) 97-
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De otra parte, qUisiera recordarles aquellas dos actitudes intelec-
tuales que pudieran impedir una correcta interpretación de lo que diré 
más adelante. En primer lugar, la admiración y complacencia, que 
hacen de la Iglesia de los tiempos de San Agustín, un remanso de 
sabiduría, de doctrina serena, de organización social y eclesiástica bien 
tramada. Igualmente harán Vds. el esfuerzo de evitar el malentendido 
optimismo de que la cultura cristiana de nuestros días goza precisa-
mente de la madurez que faltaba a la temprana y primitiva. 
Ambos pensamientos, por reduccionistas, son falsos, ya que la vida 
de los cristianos de la segunda mitad del siglo IV y primera del 
siguiente manifestaba las mismas o parecidas complicaciones que nues-
tra sociedad actual. Entonces, como siempre, existían luces junto a las 
sombras; aquellas serían a la postre más preclaras, como ha venido a 
demostrarlo la historia misma. El cristianismo siempre habrá de existir 
para liberar al hombre de sus ataduras congénitas e iluminar las here-
ditarias penumbras de la humanidad, o como afirmaba el mismo San 
Agustín: Inter persecutiones mundi et consolationes Dei peregrinando 
(Ecclesia) procurrit 6. 
Tagaste, como el resto de las ciudades del Africa romana, estaba 
habitada por ciudadanos de las más variadas condiciones sociales: 
nativos e inmigrantes, señores y esclavos. El lujo desenfrenado era el 
vecino más próximo de la miseria más sentida. Alrededor de las sun-
tuosas casas de los grandes terratenientes se encontraban las indigen-
tes viviendas de los colonos 7 . La educación que se impartía y la 
99; San Benito, hombre de Dios y hombre del Evangelio (Homilía en Subiaco, 
pronunciada el 28 de septiembre de 1980), y Homenaje del Sínodo Episcopal 
a los santos Benito, Cirilo y Metodio, en JUAN PABLO 11, Enseñanzas al Pue-
blo de Dios. 1980: julio-diciembre (l/-a), Madrid 1982, pp. 349-352 Y 89-90; 
La Iglesia en Europa (Alocución del 5 de octubre de 1982), en «Documentos 
Palabra» 313 (1982) 401-403; V Centenario de Lutero (Carta al Cardenal 
Willebrands, el 31 de octubre de 1983), en «Documentos Palabra» 300 (1983) 
335-336; Slavorum apostolici (Cuarta Encíclica, fechada el 2 de junio de 
1985), Madrid 1985; Secularización y evangelización en Europa (Discurso al 
V Simposio del Consejo de la Conferencia Episcopal de Europa, pronunciado 
el 11 de octubre de 1985), en «Documentos Palabra» 246 (1985) 308-311; 
Evangelizar de nuevo a Europa (Carta a los Presidentes de las Conferencias 
Episcopales de Europa, del 2 de enero de 1986), en «Documentos Palabra» 3 
(1986) 5 Y 6. 
6. SAN AGUSTÍN, De civit. Dei XVIII, 51, 2. 
7. Para las más importantes informaciones sobre la cultura y la religión 
durante la época de San Agustín y su área geográfica, son de provecho los 
libros de S. GSELL, Histoire ancienne de L 'Afrique du Nord, IV, Paris 1929; 
G. CHARLES-PICARD, Les religions de L 'Afrique antique, Paris 1954; ID., La 
civilisation de I'Afrique romaine, Paris 1959; P. PIRZIO BUSSETTI, Societa e 
ideologie nel tempo di Agostino, Napoli 1973; F. VAN DER MEER, San Agus-
tín, pastor de almas, Barcelona 1965, pp. 41-60; A. TRAPÉ, S. Agostino. 
L'uomo, il pastore, il mistico, Fossano 1979. 
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cultura que dominaba el ambiente de Tagaste. Cartago e Hipona de 
aquel tiempo era latina, occidental g. cuyas especializaciones más con-
curridas eran la gramática y la retórica . 
El diseño cultural de la época venía trazado por un pujante cristia-
nismo que pretendía la hegemonía. y un decadente paganismo que se 
resistía a perderla, y por ello se presentaba vigoroso y combativo, 
sacando las últimas fuerzas de su interna descomposición. En torno a 
ambos, fluctuaban algunos intelectualismos que, paradójicamente y lle-
vados por un malentendido pluralismo, consideraban a la religión cris-
tiana y a la pagana como dos vías igualmente válidas para acceder a 
la divinidad. 
Segregados del cristianismo podemos recordar las ochenta y ocho 
sectas que menciona San Agustín en su escrito Sobre las herejías. 
Entre las más importantes pueden citarse la donatista, configuradora 
como un brote nuevo de los «puros y sabios gnósticos» de tiempos 
pretéritos; la denominada pelagiana, refugio de todos los naturalistas 
de la época, «ingenios fortísimos y rápidos » como les llamara nuestro 
autor 9. Y por no ser prolijo en demasía, permítanme citar últimamente 
a los maniqueos , afectados de pretensiones científicas y que negaban 
en suma la libertad humana y la divina. 
Los paganos, por su parte, se resistían a abandonar las antiguas 
tradiciones de sus progenitores, bien por falta de sentido del misterio o 
por no querer renunciar al libertinaje de que hacía gala su conducta. 
Entre los primeros se podían contar los numerosos aficionados a la 
literatura, que se sentían más seguros invocando el prestigio de la anti-
gua civilización; eran éstos los tradicionalistas de siempre. El grupo de 
los segundos se podían detectar en las muchas bacanales, tumultuosas 
y frenéticas , que se organizaban por doquier; serían éstos los adorado-
res del placer. También el joven Agustín sería un testigo más que pre-
sencial de las fiestas obscenas con que era honrada la diosa 
Caelestis l0 . Refrendario del paganismo eran igualmente monumentos, 
teatros , anfiteatros , circos, comedias, combates de gladiadores, los 
mimos y las pantomimas, los augurios y toda clase de adivinanzas, 
que pululaban por todas partes y eran pregoneros universales. 
Como se habrá podido intuir, los tiempos que configuran la crono-
logía de San Agustín pocas cosas tienen que emular a los actuales. 
Puede que los trazos excesivamente obscuros que hemos señalado 
hayan sobrepasado los límites de la ecuanimidad, pero permitirán con-
8. Cfr. H.-I. MARROU. Histoire de L 'édu cation dans I'antiquité , Paris 1948 
(6- ed. 1965); P . RICHE, La educación en la cristiandad antigua , Barce-
lona 1983. 
9. SAN AGUSTiN , De natura et g ratia 6, 6. ' 
10. Cfr. IDEM . , De civit. Dei 11, 26 . 
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templar con mayor claridad la razón del título escogido: San Agustín, 
como maestro señero de la cultura occidental, puede ser para nosotros 
una inestimable ayuda en el reto que nuestros días ofrecen. 
Ciertamente, dondequiera se planteen problemas entre la fe y la 
razón, entre la sabiduría y la ciencia, la eternidad y el tiempo; allá 
donde predominen las discusiones acerca de Dios y del hombre, del 
amor y del egoísmo, de la persona y de la sociedad, de lo viejo y lo 
nuevo, .. . ; allá, en efecto, brillará con luz propia este genio de Europa. 
La grandeza de San Agustín estriba precisamente en la sabiduría con 
que selecciona y asimila los valores más positivos de la cultura greco-
romana, colocándolos en sintonía perfecta con el cristianismo. No fue 
San Agustín un avasallador de todo lo anterior, sino un magnífico 
director de orquesta -si se me permite el símil-, que consigue el 
cambio de clave, la Umdeutung, en las doctrinas filosóficas de su 
época; es en este sentido como el autor de La ciudad de Dios se 
constituye en el genio de la nueva Europa que con él nace, y se mues-
tra como modelo de inspiración para la actual coyuntura de la 
vieja Europa 11. 
2. La herencia de San Agustín en Europa 
Me propongo en este momento recordar ante Vds. la íntima rela-
ción que existe entre San Agustín y nuestros días, por lo que al pensa-
miento humano se refiere. Con otras palabras, los eslabones que 
forman esa cadena imaginaria que une a nuestros contemporáneos con 
el pensador norteafricano. Por razones obvias, me detendré únicamente 
en aquellos nombres que tienen una especial vinculación con el de 
Tagaste y nuestra actualidad. 
a) Las primeras huellas agustinianas en el Viejo Continente 
Sin duda, el encuentro con el Obispo de Hipona ha sido procurado 
por los hombres abanderados del pensamiento humano en todas las 
épocas de la historia del viejo Continente. Desde muy pronto se 
comenzó el reparto de la riquísima herencia legada por el santo 
11. Cfr. L. CILLERUELO, San Agustín. genio de Europa, en «Religión y 
Cultura» 2 (1957) 185-214. Recomendamos la lectura de los diversos trabajos 
que con ese mismo título ha publicado el malogrado padre Lope Cilleruelo en 
la revista «Religión y Cultura» durante los años 1956 a 1962, donde se estu-
dian más detenidamente las relaciones agustinianas con algunos de los autores 
que menciono en esta colaboración. 
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Obispo. «y así nace un grupo de libros de sentencias, con afán de 
abarcar el flujo vital del mundo agustiniano mediante pensamientos y 
sentencias, ordenados para la enseñanza con un nexo de sencillas rela-
ciones. El primero de este género es el libro de sentencias, espigadas 
de las obras de san Agustín por Tiro Próspero (+ 463). Contiene 392 
sentencias inconexas 12; pero, con todo, hacen vislumbrar la inagotable 
riqueza de san Agustín» I3. 
No es mi propósito recordar los fecundos filones agustinianos que 
pueden encontrarse en Próspero de Aquitania, en Gregorio Magno o 
en nuestro Isidoro de Sevilla, verdaderos maestros del Occidente euro-
peo. Con ellos, en efecto, se formó un modo de pensar y mirar con 
ojos agustinianos, es decir, un conjunto doctrinal que jamás ha cesado 
de influir en nuestra cultura 14. También «la Escolástica -al decir de 
Julián Marías-, a pesar de sus altas cimas, va a depender en lo esen-
cial de san Agustín» 15; o, como escribiera M. Grabmann, «la metafí-
sica medieval tiene base aristotélica y remate agustiniano» 16. 
Al llegar a este punto no puedo menos que recordar al Aquinate, a 
San Bernardo, a Hugo de San Victor -denominado «alter Augustinus» 
y «Iingua Augustini»-; como tampoco puedo olvidar a Alejandro de 
Ales o a San Alberto el Grande, todos ellos discípulos de la escuela 
agustiniana. Pero no son estos los eslabones que, aunque muy impor-
tantes, quisiera aquí recordar. 
b) El agustinismo como base religioso-cultural de la Edad 
Moderna 
La Edad Moderna, en la que hunde su raíz el pensamiento de 
muchos de nuestros contemporáneos, deja igualmente constancia de las 
huellas agustinianas. En efecto, los dos más grandes acontecimientos 
religioso-culturales de esa época se apoyan en San Agustín. La 
Reforma preconizada por Lutero disocia el crede ut intelligas agusti-
niano; marchando cada una por su parte: fe y ciencia comienzan a 
deambular por los vericuetos del pensamiento humano. La primera 
desprecia a la segunda; y la razón es disminuida y denostada en el 
reformador germano. 
12. Cfr. J. P. MIGNE, Patrología latilla, vol. 51, col. 35 ss. 
13. A. DEMPF, Die Hauptform Mittelalterlicher Weltallschallllllg. München 
1925, p. 56. 
14. Cfr. V. CAPÁNAGA, o. c., p. 258. 
15. J. MARIAS, Historia de la Filosofía, Madrid 1941. p. 127. 
16. M. GRABMANN, Historia de la Teologla católica desde los fillcs dc la 
era patrística hasta nuestros días, Madrid 1940. p. 65 . 
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La Reforma protestante era ostensible y conscientemente reaccio-
naria: su meta consistía en contrarrestar los efectos corruptibles de la 
razón secular. Pero al abandonar la tradición como fuente de autoridad 
intelectual y moral, de hecho la Reforma fomentó un movimiento exac-
tamente opuesto a sus intenciones. Liberó el espíritu de la indagación 
racional en temas religiosos porque hizo que la razón se independizara 
de la Iglesia y de la tradición. 
En la misma época, pero por lugar contrario, aparece el Renaci-
miento. Limitándonos a su corriente filosófica, son provechosas aque-
llas palabras con que Hegel, en sus Lecciones sobre la Historia de la 
Filosofía, abre estos años: «en este nuevo periodo histórico, el gran 
principio es el pensamiento, el pensamiento que brota de sí mismo, esa 
interioridad que se manifiesta principalmente en el terreno de la reli-
gión cristiana y constituye el espíritu protestante. El principio univer-
sal significa ahora mantener en su pureza la interioridad, y relegar a 
segundo término la extinguida exterioridad, la autoridad, considerán-
dola como inválida e improcedente . El pensar, el pensar por sí mismo, 
es ahora, según ese principio de la interioridad, el fruto más puro de 
lo interior. Esa interioridad es la que se implanta por sí misma» 17. 
Desde esta posición, el intelligere viene a ser el credere de Lutero, y 
por esa misma razon es reclamado san Agustín como partidario del 
principio de la Reforma protestante al igual que de la interioridad 
frente a la autoridad externa, característica del hombre renacentista . 
c) El pensamiento cartesiano y san Agustín 
No son pocos los estudiosos 18 que han consagrado sus esfuerzos 
intelectuales al análisis comparativo de los primeros escritos agustinia-
nos con el Discurso del Método, las Meditaciones y los Principios de' 
la Filosofía del «verdadero iniciador de la filosofía moderna», como 
Hegel califica a Descartes. En verdad que son muchas las coincideen-
cias entre el Doctor de la Iglesia y el propagador del cogito. ergo 
sum . «Si Descartes se apresura a establecer a Dios, como prerrequi-
sito interno y necesario de su cosa que piensa, eso mismo exacta-
mente es lo que hace Agustín con su fórmula Dios y el alma 19, 
admitiendo un íntimo contacto directo entre ellos» 20. Si la duda es el 
17. HEGEL, Obras, vol. XIX, Stuttgart 1928, p. 328 . 
18 . Entre otros trabajos, puede consultarse aG. LEWIS , Augustinisme et 
eartésianisme, en Augustinus Magister , vol. 11, Paris 1954, 1087-1104; E. 
PRZYWARA, o. e. , pp. 45-50; L. CILLERUELO, San Agustín. genio de Europa, 
en «Religión y Cultura» 3 (1958) 85-108 , etc. 
19. Cfr. SAN AGUSTÍN, Soliloq . 1, 2, 7. 
20. P . PRZYWARA, o. e. , p. 46. 
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punto de partida del filósofo francés, también en el Obispo de Hipona 
aquella revela la certidumbre del pensamiento: «Todo el que tiene con-
ciencia de su vacilación -nos dirá en el De vera religione-, tiene 
conciencia de algo verdadero, y sobre este punto de que tiene concien-
cia está bien seguro» 21. 
A pesar de lo dicho y de otras muchas afinidades existentes entre 
los dos autores, Agustín y Descartes se encuentran en las antípodas 
uno del otro. El primero afirma que se da «un entender la verdad» 
(verum intelligit), mientras que Descartes se conforma con un yo 
pienso y, concretamente, en el sentido del yo, que lo pienso, soy una 
cosa 22; es decir, en el sentido de una primacía del yo soy en ese )'0 
pienso 23, en el que el propio espíritu se hace fuente de verdad, en el 
que el yo suplanta poco a poco al objeto y se hace tema único 
de contemplación. 
Decía anteriormente que otro aspecto coincidente entre Agustín y 
Descartes era el recurso que ambos autores hacen respecto a Dios. 
Mas tal coincidencia es sólo aparente: Dios, para el de Tagaste, es 
una confesión de la propia insuticiencia humana, mientras que para el 
parisino es una operación de conquista por parte del hombre. Para San 
Agustín, Dios es la verdad; para Descartes, contrariamente, la verdad 
es el hombre mismo. 
d) San Agustín y Pascal 
También Pascal propone la duda como base fundamental de su 
pensamiento, y acude igualmente a la autoridad de San Agustín para 
dar alguna garantía a su método. La diferencia importante entre estos 
dos autores consiste en que la duda o inquietud agustiniana es como la 
resistencia del aire que permite volar a las aves, mientras que para 
Pascal el hallazgo de la certidumbre está en que hay que dudar por 
necesidad. Y esta divergencia entre el pensador norteafricano y el fran-
cés conduce a otra no menos llamativa: San Agustín propone la fe 
como condición necesaria para alcanzar la sabiduría (crede uf infelli-
gas); Pascal, por el contrario, la presenta como superación del conoci-
miento intelectual: «esto es la fe: Dios sensible al corazón -diría 
Pascal-, no a la razón» 24. 
21. SAN AGUSTiN, De vera religione 39, 73. 
22. DESCARTES, Oeuvres, vol. 1, Paris 1824, p. ! 31. 
23 . E. PRZYWARA, o. e., p. 47 . 
24. PASCAL, Pensamientos, nO 278, Barcelona 1940. trad. castellana de 
X . Zubiri. 
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Precisamente otro punto de confluencia y divergencia a la vez, 
entre estos dos hombres, es la teoría del corazón. El pensamiento pas-
caliano que hemos recordado anteriormente bien pudiera decirse a sim-
ple vista que es de origen agustiniano. Pero la verdad es muy distinta. 
El «corazón» del Obispo de Hipona tiene sus verdaderas y reales 
«razones», mientras que el del filósofo moderno no encierra más que 
afecto, sentimiento y voluntad en el sentido más restringido de la pala-
bra. Para San Agustín, la lógica del corazón no es distinta a la de la 
razón, ya que el término «corazón» es el «yO» en su totalidad; en 
cambio, para Pascal el corazón es una parcela de la personalidad 
humana: aquella que se refiere al . sentimiento o al amor, en 
sentido restrictivo. 
Finalmente, será el radicalismo soteriológico del pensador francés 
lo que más le distanciará de San Agustín. En efecto, frente al radica-
lismo pascaliano, ya el Doctor de la Iglesia había propuesto: «No me 
oprimen las tinieblas de Dios, porque tampoco me enorgullece la luz 
de Dios» 25. 
e) El agustinismo y el ocasionalismo filosófico 
Como paradigma del ocasionalismo filosófico y las relaciones que 
dicho movimiento tuvo con San Agustín, podemos citar aquí el nombre 
de Arnold Geulincx . Parangonando la célebre expresión agustiniana, el 
filósofo holandés propugnará esta otra: «Nuestra alma está inquieta 
hasta que encuentra descanso en la razón». Esa es la gran posibilidad 
humana, esa es la omnipotencia del hombre: la razón. Con ella, dirá 
Geulincx, el hombre se hace bueno y con ella ha de enfrentarse al 
mal. Otros puntos de contacto, y de rechazo igualmente, respecto a 
San Agustín son la ratio y la caritas, la phronesis y el eros, que no 
son sino las dos caras de la moneda agustiniana. 
Pero el ocasionalista más señero y que guarda más relación con el 
Obispo de Hipona es, sin duda, Nicolás Malebranche. En este 
momento podemos recordar las palabras de Gouhier: «Malebranche 
dió a la metafísica el sentido de la espiritualidad, enlazándola con 
aquella filosofía del espíritu, cuyos primeros temas desarrolló san 
Agustín» 26. Ciertamente, será la combinación del cartesianismo y la 
inspiración agustiniana la característica primera del pensamiento del 
filósofo parisino 27. No obstante, la distancia entre San Agustín y 
25. SAN AGUSTíN, Enarr. in Psal. 138, 6. 
26. H. GOUHIER, La vocation de Malebranche, Paris 1926, p. XXVII. 
27. Cfr. F. COPLESTON , Historia de la Filosofía , vol. IV, Barcelona 1975, 
p. 172. 
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Malebranche es digna de tenerse en cuenta, como lo demuestran las 
siguientes palabras del filósofo moderno: «Así, pues, no decimos que 
vemos a Dios al ver las verdades, como afirma san Agustín, sino al 
ver las ideas de esas verdades . Porque las ideas son reales; pero la 
igualdad entre las ideas , que es la verdad, no es real. .. Cuando deci-
mos que dos veces dos hacen cuatro, las ideas de los números son 
reales, pero la igualdad que existe entre ellas es solamente una rela-
ción. Así, según nuestra opinión -prosigue Malebranche-, vemos a 
Dios cuando vemos verdades eternas; no porque esas verdades sean 
Dios, sino porque las ideas de las que aquellas verdades dependen 
están en: Dios. Y quizás también san Agustín entendió esto así » 28 . 
En verdad, la distancia entre los dos autores aparece nítida al 
comparar esas palabras del estudiante de la Sorbona con estas otras 
del Doctor de la Iglesia: «Mas ¿cuál ha de ser la sabiduría digna de 
ese nombre sino la de Dios? .. ¿Pero qué es la sabiduría de Dios sino 
la verdad? Porque El ha dicho: Yo soy la verdad. Mas la verdad 
encierra una suprema medida, de la que procede y a la que retorna 
enteramente . Y esta medida suma lo es por sí misma, no por ninguna 
cosa extrínseca... Luego el que viniere a la suprema regla o medida 
por la verdad es el hombre feliz: Esto es poseer a Dios, esto es gozar 
de Dios» 29. 
f) El empirismo inglés 
Quiero recordar que alguien ha d icho que Inglaterra es la que 
viene inspirando hasta el día de hoy los modos y las modas del espí-
ritu occidental. Es verdad, a partir del empirismo la dependencia de la 
sensación es absoluta; no hay otra fuente de conocimiento que la que 
proporcionan los sentidos. Estamos aparentemente en el polo opuesto 
del que -también aparentemente- defendió el santo de Tagaste . 
El empirismo inglés inicia una nueva época en el pensamiento 
humano en el que ni Dios ni el alma interesan ya . La única conquista 
merecedora de los esfuerzos del hombre parece ser el mundo externo. 
No puedo extenderme en el análisis comparativo del pensamiento 
agustiniano y del empirismo anglosajón . Tan sólo quisiera plantear. a 
fin de ver que el antagonismo entre ambos sistemas filosóficos no es 
tan radical como a primera vista pudiera dar a entender. dos cuestio-
nes que a buen seguro podrían todos Vds . responder: ¿El mundo 
externo agustiniano era una ingenuidad y una falsedad? O. por el con-
trario, ¿era una creación, con toda la carga realista que el termino 
28. N . MALEBRANCHE , De la recherche de la I·crile . 3. 2. 6 (1674-5). 
29. SAN AGUSTÍN , De beata I'ila. 4. 33 s. 
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encierra? De otra parte, ¿la conocida lex naturalis contemplada por 
Locke no hunde sus raices en el mismo Obispo de Hipona? La solu-
ción positiva a los dos problemas planteados nos habla de algunas 
coincidencias entre agustinismo y empirismo. Mas dejo aquí su expli-
cación en espera de una más reposada oportunidad. 
g) El «ideario» de la Ilustración 
Aunque las raíces puedan remontarse a Nicolás de Cusa, el movi-
miento que proclama altanero su fe en el progreso y ambiciona lle-
varlo a todos los terrenos de la vida, nace con la Ilustración. Esta 
típica filosofía popular sueña -al igual que en los tiempos antiguos 
del estoicismo- con un hombre ideal y universal, en el que naturaleza 
y razón constituyen las supremas normas en todo el ámbito humano. 
En estos años balbucea por vez primera el ideal de la cultura. Tam-
bién estos «nuevos» caminos permiten rastrear las huellas del Doctor 
de la Iglesia. Como veremos, también aquí San Agustín, con verdad o 
erróneamente, es aducido como el gran inspirador de la nueva manera 
de pensar. 
Volviendo al continente europeo encontramos huellas agustinianas 
en el idealismo alemán. Por ejemplo, el argumento a priori de la exis-
tencia de Dios defendido por Leibniz, y basado en las verdades uni-
versales y necesarias, es el preferido de San Agustín 30. Pero, ¿en qué 
sentido puede decirse que las verdades eternas «existen» en el entendi-
miento divino? Y, si existen en el entendimiento divino, ¿cómo pode-
mos conocerlas? La interpretación del filósofo germano no es fácil: 
más, si se tiene en cuenta la necesidad de una formulación clara de lo 
que significa la afirmación de que las proposiciones analíticas poseen 
realidad, así como de la precisa relación de éstas con el entendimiento 
divino. 
La hermenéutica del argumento agustiniano no posee ninguna de 
esas dificultades que se deducen del pensamiento de Leibniz. En San 
Agustín el encuentro personal con Dios es mucho más importante que 
las pruebas objetivas de su existencia, que son propuestas más por 
necesidades pastorales de ocasión, que por intención expresa de hacer 
teodicea. En ningún momento se propuso expresamente elaborar unas 
pruebas técnicas o científicas, en el sentido moderno del término, aun-
que haya en sus escritos elementos suficientes para formular argumen-
tos racionales de la existencia de Dios, como veremos más adelante. 
30. Cfr. G. M. DUNCAN, The Philosophical JVorks 4 Lcihni::. London 1890. 
p. 103. Sobre la prueba agustiniana de la existencia de Dios en Leibniz. cfr. J. 
HESSEN, Augustinus Metaphysik der Erkennlnis, Münster 1920. pp. 174 ss. 
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En esta perspectiva deben ser interpretadas aquellas palabras del 
de Tagaste: «Yo busco a mi Dios en todo lo corpóreo, ya terrestre, ya 
celeste, y no lo encuentro; busco en mi alma su sustancia, y no la 
encuentro; me entregué a la búsqueda de mi Dios, y por las cosas que 
han sido hechas deseé ver las cosas invisibles de mi Dios . Derramé 
mi alma sobre mí, y ya no me queda a quién llegar a percibir sino a 
mi Dios. Sobre mi alma está la casa de mi Dios; allí habita, desde allí 
me mira, desde allí me creó, desde allí me gobierna, desde allí mira 
por mí, me anima, me llama, me dirige, me guía y me conduce» 31. 
A pesar de lo dicho, la diferencia mayor que existe entre Leibniz y 
el Padre de la Iglesia radica en la concepción y origen del mal que 
ambos autores defienden. Afirma el filósofo germano: «Los platónicos, 
san Agustín y los escolásticos, tenían razón al decir que Dios es la 
causa material del mal que radica en lo positivo, y no del elemento 
formal que se halla en la privación» 32. La tesis leibniziana se opone 
abiertamente a aquella otra formulación de quien luchó contra mani-
queos y pelagianos: «Dios me ha cre'ado con el libre albedrío; si he 
pecado, yo he pecado,... yo, yo, no el hado, ni la fortuna, ni el 
demonio» 33. 
Dejando a un lado otras muchas coincidencias de San Agustín con 
el idealismo de algunos otros autores 34, dirijo mi interés hacia el que 
ha sido el mayor exponente de dicha corriente filosófica. Efectiva-
mente, ciertos motivos hegelianos parecen ser también una resonancia 
de aspectos doctrinales del Obispo de Hipona. La dialéctica del pensa-
dor aléman recuerda aquellas frases del autor de La Ciudad de Dios: 
«Dios ha construido el orden de las edades con una serie de contras-
tes , como acabada poesía» 35 . De manera semejante el Agustín de la 
«inteligibilidad» es reclamado igualmente por Hegel. 
Pero el antagonismo entre estos dos autores no es pequeño. Para 
dar noticia de esa distancia que les separa, baste recordar una breve 
expresión del Doctor africano que hubiera sido un buen consejo para 
el filósofo moderno: «No permanezcas en tí mismo, para que perma-
31. SAN AGUSTÍN , Enarr. in Psa/. 41, 8. 
32. G . W. LEIBNIZ, Teodicea 30, en C . 1. GERHARDT, Die phi/osophischen 
Schriften von G. W. Leibniz, vol. VI, Berlín 1875-90, p. 120. 
33 . SAN AGUSTÍN , Enarr. in Psa/. 31 , 2, 16. 
34. Entre estos podemos citar a Fichte y a Schelling como puntos de 
encuentro con la doctrina agustiniana, cfr. L. CILLERUELO, San Agustín, genio 
de Europa , en «Religión y Cultura» 5 (1960) 361-382. Este trabajo del célebre 
agustinólogo rememora las relaciones del idealismo alemán con San Agustín; al 
igual que hiciera, en un articulo del año anterior y en la misma Revista, con E . 
Kant. 
35. SAN AGUSTÍN , De civ. Dei XII, 18 . 
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nezcas ante Dios» 36. Dios no puede ser una poseSlOn humana, en el 
sentido de que el hombre pueda di'sponer de El. Mucho menos - 'como 
preferiría Hegel- en el sentido de que el hombre se piense Dios 
mismo. Sin duda, San Agustín supera al Hegel de la «pura interiori-
dad». «Hay que decir -escribe el africano a finales del año 387-;-
que el alma humana no es 10 mismo que Dios; del mismo modo, hay 
que suponer que entre todas las cosas creadas nada hay más cerca de 
Dios ... Únicamente a Dios debe dar culto el alma, sin emanciparse de 
él ni confundirse con él» 37. 
h) La filosofia existencialista 
También la relación existente entre San Agustín y el fundador del 
existencialismo, Soren Kierkegaard, es múltiple. Ambos pensadores 
conciben la libertad humana como algo concreto que se da en la histo-
ria y tiene su propio acontecer; una historia ininterrumpida, que puede 
conducir al hombre incluso a perder la facultad de elegir. «Mas con 
esto -escribe el filósofo danés- la historia no ha terminado. Porque, 
como justamente dice san Agustín, este estado es la punición del 
pecado» 38. 
No obstante, el punto de mayor consonancia y, paradójicamente, el 
de mayor disonancia entre ambos escritores, se refiere a la naturaleza 
de la fe. San Agustín defiende la fe de autoridad, dice el filósofo exis-
tencialista 39, Y ese concepto agustiniano de fe ha originado un mal 
incalculable a la humanidad, porque San Agustín -continúa Kierke-
gaard- ha adoptado un concepto de fe que pertenece a la esfera de la 
intelectualidad, al viejo estilo de la «pistis» de la filosofía clásica 
de Grecia. 
Conforme al pensamiento kierkegaardiano la fe agustiniana se 
encuentra íntimamente unida a lo verosimil, a la ciencia. Pero, a decir 
verdad, el contraste de la interpretación existencialista con la verdadera 
doctrina de San Agustín al respecto, nos lo manifiesta la siguiente 
expresión del africano: «Porque la fe, si antes no se piensa, será nula, ' 
Y, por otra parte, nosotros solos no somos idóneos para pensar cosa 
alguna, sino que nuestra suficiencia viene de Dios» 40. Los dos intelec-
36. lOE M, Enarr. in Psal. 122, 3. 
37. IOEM, De quantitate anima 34, 77. Igualmente otros autores han 
puesto de relieve las diferencias y semejanzas de estos dos pensadores. por 
ejemplo: E. PRZYWARA, o. c., p. 55-65. 
38. S. KIERKEGAARO, Diario, 1851, X 4. A 175. trad. italiana de C. 
Fabro, Brescia 1952. 
39. Ibidem, A 172. 
40. SAN AGUSTiN, De praedest. sallct. 2. 5. 
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tuales sintonizan en la necesidad del acto de fe. pero sus diferencias 
se ponen de manifiesto en el fundamento de esa misma fe: para el filó-
sofo danés el basamento de su creencia será tan sólo la situación de 
su mismo y propio espíritu; la fe agustiniana, en cambio, descansa en 
la autoridad de la Iglesia 41. 
i) Otras huellas agustinianas 
La proximidad entre Dios y el alma, que tantas inquietudes le pro-
dujeron a San Agustín, será la que Newman recorre para acercarse al 
pensamiento del Doctor de Hipona. Por ello, N ewman, el Agustín de 
nuestro tiempo 42, con su doctrina de la conciencia, del autoanonada-
miento y su teoría de la historia es uno de los eslabones más señeros 
entre el Doctor de la Iglesia y nuestra actualidad 43. 
También la filosofía de la esencia característica de Edmund Hus-
serl, en su orientación a la matemática, recuerda al Agustín de los pri-
meros años. Pero la coincidencia más clara entre el Obispo de Hipona 
y la llamada filosofía de la fenomenología tiene su puesto con Max 
Scheler y su díscipulo Peter Wust. En efecto, hay que reconocer a 
Max Scheler como el renovador del intuicionismo agustiniano. Así, 
Scheler, con la finalidad de salvar el inmanentismo de la moderna filo-
sofía -especialmente alemana-, retorna al espiritualismo greco-
cristiano de San Agustín. El pensamiento scheleriano rechaza el relati-
vismo del valor y atribuye a su sentimiento de valor la misma objetivi-
dad que compete al pensamiento lógico. Existe, pues, una «lógica del 
corazón», que parece casi idéntico al «orden del corazón», que llevó a 
San Agustín a evaluar el mundo con objetiva seguridad. Pero en honor 
de la verdad, hay que decir que Scheler se replegó sobre un intuicio-
nismo desligado de toda dimensión trascendente, a la vez que afirmaba 
la inmanencia del acto de la «persona» con la creación continua de su 
«espíritu eterno». Contrariamente, para San Agustín, la intuición per-
sonal finaliza en contemplación trascendente, como lo evidencia el « ... 
donec requiescat in Te». 
El discípulo católico de Scheler, Peter Wust, dirá que San Agustín 
es el inspirador de la Existenzphilosophie puesto que la filosofía agus-
tiniana está toda ella fundamentada en la dinámica de la autoconcien-
cia del yo existente. Las Confesiones del Obispo de Hipona 
41. IOEM., Contra epist. jundamel1ti Manic/¡. 6. 
42. Cfr. J. GUITTON, Paralléle de S. Agustin et Nell'mal1l1, en AA. VV., 
Augustinus Magister, vol. 11, Paris 1954, p. 1105-1109. 
43. Cfr. E. PRZYWARA, o. c., pp. 67-72; P . LANGA, JÓ/¡11 He/u:!' Nell'man o 
el «Augustinus Redil'i¡'us », en «Religión y Cultura» 25 (1979) 529-566. 
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-afirmará el filósofo moderno- no son otra cosa que la revelación, 
con fondo soteriológico, de la filosofía existencial. Esta es efectiva-
mente, la gran coincidencia entre los dos pensadores: el valor soterio-
lógico de la verdad, a la vez que ambos autores parten de la 
interioridad. La distancia que, por otra parte, les separa no será la 
consideración de que la verdad misma es algo que se halla dentro del 
hombre, sino en que la verdad agustiniana proviene por directa ilumi-
nación de Dios, al tiempo que, para el filósofo de los valores , la ver-
dad salvadora es el resultado final de la conquista humana . 
Otro punto de referencia entre el Doctor de Hipona y Wust es la 
insecuritas humana, y el no menos importante horno religiosus. Mas, 
a fin de sólo atisbar el alejamiento ent!'e ambos autores, permítanme 
citar unas palabras del último: «En ciertas situaciones -dice el pensa-
dor contemporáneo- se nos presenta la vida de tal manera que nos 
sugiere la imagen de una urna, la urna oscura del destino en la que el 
hombre introduce sus manos tras una ciega casualidad. La vida es, a 
veces, como el tablero de un ju!.!go sobre el cual, según dice una 
máxima antigua, no se puede empezar por segunda vez» 44. Cierta-
mente el contraste es claro, · si comparamos esas frases con estas otras 
de San Agustín: «Sea cualquiera el sitio que ocupes acá abajo, antes 
de que llegues a Cristo, todo lo que te dice la palabra divina es esto: 
acércate más todavía; no es ese el lugar donde está la seguridad» 45 . Y 
también con estas otras: «Mira al hombre, siempre pobre, necesitado de 
auxilio. Si tú me conduces, Señor, no erraré : si me dejas, erraré. 
Ruega, pues al Señor que no te deje, sino que te conduzca hasta el 
fin» 46. El realismo trascendente de san Agustín dista no poco del exis-
tencialismo de Wust. 
Gabriel Marcel 47 reconoce igualmente a San Agustín como antepa-
sado de la filosofía de la existencia. El itinerario del hombre a Dios , 
es decir, de la conversión cristiana es una de las características más 
importantes del pensador africano; así, Marcel no dudará en afirmar 
que «las Confesiones agustinianas constituyen un testimonio de valor 
ciertamente insuperable y uno de los puntos de partida de la filosofía 
de la existencia tal como es desarrollada por los modernos ... En este 
sentido -continúa diciendo el filósofo francés-, y no sin razón, se ha 
podido ver en San Agustín un precursor de lo que se ha llamado con 
44. P. WUST, Incertidumbre y riesgo, Madrid 1955. p. 57. Las citas a San 
Agustín en esta obra son numerosas. 
45 . SAN AGUSTÍN, Enarr. in Psal. 70. 2-3 . 
46. IOEM., Enarr. in Psal. 85, 5. 
47 . Cfr. C . FABRO, S. Agostino e I'esistenzialisll/o. en AA. VV .. S. Agos-
tino e le grandi correnti della jilosojia contemporal/ea. vol. 1. Milano 1956. 
pp. 141-169. 
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un nombre bárbaro y que yo respeto: el existencialismo» 48. 
Lo que asombra a San Agustín es la capacidad de la memoria 
humana, llegando a exclamar: «Yo mismo no abarco todo lo que 
soy» 49. Por ello, el Doctor de Hipona -comenta Marcel-, terminará 
por reconocer que Dios está de alguna manera en nuestra memoria. 
Pero esto sería naturalmente inconcebible; por ello es necesario que la 
memoria sea en nosotros más que nosotros mismos, concluye el filó-
sofo existencialista. Con otras palabras: es en Dios como hallamos a 
Dios. De esta manera, Marcel, al igual que dijera San Agustín, afirma 
que nosotros no amaríamos a Dios, si Dios mismo no nos hubiese 
amado antes. Porque, al fin, es Dios mismo quien con la inquietud va 
causando esas sacudidas del alma. La inquietud no es más que como 
una levadura con la que trabaja la Gracia 50. En este punto preciso, es 
la virtud de la esperanza la que señala la línea divisoria entre la 
inquietud agustiniana y la angustia del exístencialismo contemporáneo. 
Para no extenderme demasiado en este aspecto, será suficiente que 
recuerden Vds. el argumento de Les coeurs avides del escritor francés: 
El ansia íntima de las almas no se puede satisfacer con fáciles arre-
glos sociales. Sólo la presencia del Invisible responderá a las solicitu-
des y requerimientos humanos. Ese mismo Dios invisible -dirá San 
Agustín- es el verdadero philosophiae portum 51. Una vez más el rea-
lismo agustiniano se ha quedado a medio camino en el pensamiento 
existencialista: «creemos y no creemos -escribe Marcel-, amamos y 
no amamos, somos y no somos; y es así, porque estamos en marcha 
hacia una meta que, al mismo tiempo, vemos y no vemos» 52. La ambi-
güedad marceliana se contrapone abiertamente a la seguridad de 
San Agustín. 
La característica intimidad de Simone Weil tiene igualmente estre-
chos lazos de unión con la del autor de los Soliloquios. El deseo de 
alcanzar el bien puro y absoluto, que constituía el objetivo primero de 
la pensadora francesa, puede equipararse con aquel otro que hacía 
decir a San Agustín: «Feliz, Dios mío, el que te ama a tí, y al amigo 
en tí, y al enemigo por tí» 53. También Simone Weil cree en el miste-
rio del pecado original, se adhiere a la cruz de Cristo, ama el total 
desapego de las cosas externas, descarta el amor como consuelo, etc. 
Todas éstas son características que se pueden aplicar al Padre de la 
Iglesia igualmente. 
48. G. MARCEL, L'homme problématique, Paris 1955, p. 113. 
49. SAN AGUSTíN, Confessiones X, 8. 
50. Cfr. G. MARCEL, o. e., p. 117. 
51. SAN AGUSTíN, De beata vita 1, 4. 
52. G. MARCEL, Rome n'es! plus dans Rome, Paris . 1951, p. 108. 
53. SAN AGUSTíN, Confessiones IV, 9, 14. 
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La conocida frase agustiniana «qui fecit te sine te, n011 salvabit te 
sine te» muestra, a la vez, la enorme diferencia existente entre ambos 
pensadores. Ante la expresión de San Agustín parece rugosa la actitud 
de pasividad absoluta, de espera infinita, que caracteriza la doctrina -de 
la autora francesa. El resentimiento que respiran algunos de los escri-
tos de la pensadora de nuestro siglo, se encuentra a gran distancia del 
realismo que caracteriza al autor africano. Tiene razón el reciente-
mente fallecido Charles Moeller 54 al hacer a Weil víctima de su sole-
dad intelectual; su racionalismo filosófico le impide cualquier actividad. 
Por paradójico que parezca, la posición racional ante el misterio de 
Dios no es la del racionalismo weiliano, sino la de San Agustín, 
expuesta con nitidez en su De utilitate credendi: «crede ut inte/-
ligas» 55 . 
La pensadora contemporánea se encuentra en las antípodas del 
pensamiento agustiniano cuando afirma: «La creación, para Dios, no 
ha consistido en extenderse, sino en retirarse. Dios ha cesado de man-
dar en todos los sitios donde podía hacerlo» 56. El maniqueismo de 
Weil, entre otras razones, será el que marque el alejamiento respecto 
al Obispo de Hipona, para quien «la potencia del Creador y su virtud 
omnipotente y omniconservante es la causa de la subsistencia de toda 
criatura. Si tal virtud cesase un momento de gobernar las cosas que 
creó, cesaría en ese momento toda la hermosura de las criaturas y la 
naturaleza toda se anonadaría» 57. 
La filosofía de Maurice Merleau-Ponty también tiene muchos pun-
tos de contacto con el pensamiento del de Tagaste. La filosofía es algo 
muy concreto, dirán ambos autores; el hombre y su libertad, la bús-
queda de la libertad, la conciencia o introspección, junto a otros temas 
doctrinales, son aspectos que interesan tanto a San Agustín como a 
Merleau-Ponty 58. Mas en rigor hay que decir que la ambigüedad, la 
intersubjetividad y el concepto de verdad, características del filósofo 
francés, excluyen toda trascendencia, porque -según él- la filosofía 
54. Cfr. Ch. MOELLER, Literatura del siglo XX y crzst/anismo, vol. 1, 
Madrid 1966, pp. 305. En efecto, la autora de Attende de Dieu da señales de 
una inteligencia monstruosamente desarrollada pero no vió que, aunque la fe es 
razonable, no es una certeza matemática; por ello rehusó el bautismo, por espe-
rar a que una certeza la obligara a bautizarse, sin entender la frase agustiniana 
qui lecit te ... 
55 . SAN AGUSTíN, Enarr. in Joh. 29, 6. 
56. S. WEIL, Connaissance surnaturel/e, Paris 1950, p. 26. 
57. SAN AGUSTíN, De Gén. ad litt. IV, 12, 22. 
58. Acerca del pensamiento del autor francés, cfr. E. CENTlNEO, Una leno-
menologia del/a storia. L'esistenzialismo de M. Merleau-Ponty, Palermo 
1959. 
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consiste en dar otro nombre a lo que durante tiempo ha cristalizado 
con el nombre de Dios. Tan sólo cabe el recurso al humanismo de 
carácter ambiguo-existencial, donde la moral de situación posee su 
mejor asiento 59. 
En este rápido excursus que he realizado a lo largo de los cuatro 
últimos siglos del pensamiento de Europa, he dejado aparte de manera 
consciente el análisis de muchas doctrinas que recuerdan, de una o de 
otra forma, el genio agustiniano. Por ejemplo, nombres como los de 
Spencer, Treudelenburg, Staudenmaier, Blondel, Donoso Cortés, Jas-
per y otros muchos merecerían alguna atención por mi parte. Pero, a 
la vez que la ocasión presente es propicia para ello, no me lo permite 
por circunstancias temporales que son evidentes para todos. De todas 
formas, no quisiera dejar de mencionar algunos caminos del mundo 
eslavo surcados por el Doctor de la Iglesia. Me estoy refiriendo al 
denominado «Newman ruSo», Wladimir Soloviev; su doctrina sobre la 
organización perfecta de los hombres es un fiel reflejo de la expuesta 
por el autor de La Ciudad de Dios. Al igual que Nikolai Alexandro-
vich Berdiaev, Soloviev afirma que la Historia es esencialmente reli-
giosa. Toda cultura es reveladora de Dios, y la naturaleza humana, 
cristocéntrica. La desgracia y decadencia del Occidente, dirán los 
autores eslavos, consiste en haberse rebelado contra Dios, centro abso-
luto de reposo. Tal es -en palabras de E. Przywara- el pensamiento 
del «clásico del agustinismo de la Historia como teosofía» 60. 
Séame suficiente decir, en fin, que el pensamiento europeo de estos 
últimos siglos es deudor de San Agustín, porque la herencia agusti-
niana se encuentra, velada de muchas maneras y no menos veces des-
figurada, en los pensadores más señeros de la cultura europea hasta el 
momento. 
3. San Agustín en la actualidad 
La dificultad que ahora se me presenta ha sido ya detallada por el 
pensador Leszek Kolakowski en los siguientes términos: «Cada civili-
zación es una aglutinación contingente de varias circunstancias socia-
les, demográficas, climáticas, lingüísticas y psicológicas; cualquier 
búsqueda de una causa de una emergencia o declive parece poco 
59. Cfr. M. MERLEAU-PONTY, Sens et non-sens, Paris 1966. La página 308 
s. de esta obra del autor francés es el mejor ejemplo de una mala interpretación 
de aquella expresión agustiniana: intimior intimo meo. 
60. R. PRZYWARA, o. e. , p. 30. 
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prometedora» 61. Efectivamente, la mirada humana se siente incapaz de 
penetrar los múltiples detalles que ·pueden presentársele en el horizonte 
de una determinada época de la cultura humana. El empeño se hace 
más árduo y difícil, cuando el observador carece de la perspectiva 
conveniente. Quizás sea ésta la causa por la que algunos pensadores 
de nuestros dias describen la actualidad con calificativos diversos: 
moderna, posmoderna, industrial, técnica, electrónica y hasta atómica. 
En verdad, estos adjetivos u otros parecidos pueden se; aplicados par-
cialmente a nuestra cultura, m~s pienso que no la definen realmente en 
su totalidad. . 
a) Biografía agustiniana y época contemporánea 
La presencia de San Agustín en nuestros días no está únicamente 
refrendada por la aportación, positiva o negativa, que los pensadores 
actuales hacen del agustinismo. A mi entender, existen otras semejan-
zas entre el inquieto estudiante de Cartago y la vigente actualidad. 
Así, los catorce años que preceden al bautismo cristiano de Agustín 
son enormemente parecidos, ideológica y culturalmente, a los que 
Europa está viviendo últimamente. Con otras palabras, el camino de 
alejamiento del de Tagaste respecto de Dios corre parejo al distancia-
miento de nuestra sociedad 62. En ambos casos la separación acerca de 
lo trascendente tiene lugar en el plano filosófico, y sus piedras miliares 
poseen nombres bien definidos: racionalismo, materialismo y escep-
ticism0 63 • 
De otra parte, el estudioso conocedor de la biografía de San Agus-
tín puede decir con verdad que el acercamiento del de Tagaste al cris-
tianismo tuvo como condición previa su conversión a la filosofía 64. En 
61. L. KOLAKOWSKI, La filosofia de la modernidad, en «Nuestro Tiempo» 
376 (1985), p. 108. 
62. Para el lector asiduo de los documentos emanados por el Magisterio ordi-
nario de Juan Pablo II, son perfectamente conocidas estas palabras: «Quizás en 
ningún otro lugar como en nuestro continente se delinean con tanta limpidez las 
corrientes de la negación de la religión, las corrientes de la «muerte de Dios», de 
la secularización programada, del ateísmo militante y organizado» (La evangeli-
zación ... , p. 282). Citamos conforme a la bibliografía expuesta en la nota 5. 
63. En lo referente al alejamiento del joven Agustín respecto de Dios véase 
el trabajo de A. TRAPÉ, S. Agostino. L'uomo, il pastore, il mistico, Fossano 
1979, pp. 53-104. Y respecto a la sociedad actual, cfr. B. MONDIN, Una nuova 
cultura per una nuova societil. Analisi della crisi epoca le della cultura moderna 
e dei progetti per superarla, Milano 1981, y los documentos de Juan Pablo II, 
cfr. ut supra, nota 5. 
64. La bibliografía al respecto es abundantísima. Únicamente cito un trabajo 
que se ha hecho ya clásico en este punto: J. O'MEARA, La jeunesse de S. 
Augustin. Son évolution intérieure jusqu 'a l'époque de sa conversion, Paris 
1958. 
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efecto, la lectura del Hortensius ciceroniano cambió el rumbo del joven 
estudiante de oratoria en Cartago. «Llegué a un libro -confiesa 
Agustín- de un cierto Cicerón, cuyo lenguaje casi todos admiran, aun-
que no así su fondo. Este libro contiene . una exhortación suya a la filo-
sofía, y se llama Hortensio. Semejante libro cambió mis afectos y mudó 
hacia Tí, Señor, mis súplicas e hizo que mis votos y deseos fueran 
otros... ¡Cómo ardía, Dios mio, en deseos de remontar el vuelo de las 
cosas terrenas hacia Tí, sin que yo supiera lo que entonces Tú obrabas 
en mí! Porque en tí está la sabiduría, y el amor a la sabiduría tiene un 
nombre en griego, que se llama filosofia, al cual me encendían 
aquellas páginas» 65. 
Sin duda, el retorno de Agustín a la fe es el de un pensador que 
busca soluciones intelectuales a los problemas que le atormentan. En el 
presente caso podemos reducirlos a dos: la liberación de la falsa creen-
cia en el arte adivinatorio de los astrólogos de la época, y encontrar una 
solución al problema del mal. El descubrimiento que le proporcionaron 
un buen amigo y unos pocos libros serían la solución de sus inquietudes 
filosóficas. Pero, como casi todas las invenciones humanas, la de Agus-
tín también consistió en algo muy sencillo: descubrir su propia interiori-
dad y, consecuentemente, la distinción esencial entre el mundo material 
y el universo inteligible. 
Junto a la insistente afirmación de la espiritualidad del alma, Agus-
tín escuchará de labios del Obispo de Milán otros dos puntos doctrinales 
de innumerables perspectivas personales: todas las cosas provienen de 
Dios; todos los seres son una participación y una imitación de Dios. Y 
el segundo tema básico: la existencia de la libertad humana. El primero 
cortaría de raíz todo dualismo y doctrina panteísta del Agustín pagano; 
mientras que la conciencia de la libertad humana pondría en el hombre 
mismo el origen del mal, que tanto años le había ocupado al inquieto 
estudiante de los tiempos de Cartago. 
Al igual que Agustín -y es otra razón de su presencia entre 
nosotros-, también el hombre europeo del presente busca la solución de 
sus múltiples problemas. La inquietud, el desasosiego es característica 
de nuestros días. ¿Qué son sino los radicalismos que hoy se presentan 
en los múltiples campos de la cultura? 66 ¿Cómo explicar de otra forma 
65. SAN AGUSTÍN, Confessiones III, 4, 7. 
66. Como ha señalado P. Poupard, nuestra cultura lleva consigo misma las 
notas de irreversibilidad y artificialidad, características de la sociedad industrial 
en contraposición con la cultura agrícola, cfr. P. POUPARD, Orwell contre /'espé-
rance ou «1984», /'espérance malgré tout, en «Esprit et Vie» 94 (1984) 257-
264. Este autor cita unas palabras del escritor Niger Cabler que resumen bien 
nuestro pensamiento: los hombres de hoy son como los pasajeros de un tren 
embalado que corre cada vez más rápidamente sobre los railes; el pasajero se 
siente tentado a hacer sonar la alarma, pero en vano, porque da la impresión de 
que no hay nadie en la cabina del conductor. 
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el profundo desarraigo y ansiedad por el aún-toda vía-no, congénito a 
gran parte de nuestros contemporáneos? 67. ¿Que decir, finalmente, de 
tantas ideologías que abogan por el devenir? 68. Sin duda, parece que la 
sociedad actual estuviera repitiendo el inquietum est cor nostrum 
agustiniano. 
b) Intereses intelectuales de San Agustín en nuestros días 
El lugar destacado que ocupa San Agustín en la actualidad de la 
«vieja Europa» viene señalado igualmente por los intereses filosófico-
teológicos que, siendo preocupaciones eminentemente agustinianas, ocu-
pan lugares importantes en los escritos de los pensadores de nuestros 
días. Porque, como ya hemos señalado con anterioridad, la subjetividad, 
la interioridad, la verdad, el pensamiento y el reflexionar, etc. son éxitos 
del Obispo de Hipona. Por ello, el hombre Agustín, en su concreto y 
existencial dramatismo, con sus misterios interiores, con sus logros cul-
turales y con la abundancia de sus escritos, está presente en el actual 
pensamiento europeo. Nadie como San Agustín ha vivido tan intensa-
mente, tan tenazmente analizada y tan felizmente resuelta la crisis que 
se plantea en nuestro hombre contemporáneo. Es una razón más que 
abunda en la vecindad del hombre africano de la antiguedad con el 
mundo de hoy. 
También la actualidad busca de mil maneras el deseado descanso 
agustiniano: donec requiescat ... Incluso los «sin religión» de nuestros 
días parecen haber encontrado la felicidad en un inmenso laberinto de 
sectas y movimientos pseudo-religiosos 69. Los defensores de la «muerte 
de Dios» han necesitado la invención del dios de la ciencia, y otras 
muchas divinidades, como actualmente puede observarse, asfixiantes del 
hombre 70. También los secularismos de equivocada tendencia han hecho 
67. La filosofía actual entroniza los conceptos de «moderno», «nuevo», 
«avance», etc., como categorías absolutas que señalan la bondad del hombre y de 
la historia; por otra parte, el pecado, el mal, es sustituido por las nociones de 
«antiguo», «superado», «retrógrado» y otras similares . Sobre estos aspectos cfr. 
J. A. RIESTRA, Condorcet: Esbozo de un cuadro histórico de los progresos del 
espíritu humano, Madrid 1978. 
68. Cfr. A. WOODROW, Les Sectes: Apocalypse now!, en «Lumen Vitae» 39 
(1984) 368-37l. 
69. Recomiendo la lectura de un trabajo sugerente al respecto: J. VER-
NETIE, Néo-paganisme et nouvelle-religiosité. Le déplacement actuel des phéno-
menes religieux, question posée aux Eglises, en «Esprit et Vie» 96 (1986) 
129-133, 145-150 Y 161-170. 
70. Autores como Altizer, Hamilton, Poi van Burer, Cox, Robinson y otros, 
se han esforzado por presentar un nuevo rostro de Dios, y el resultado de sus 
esfuerzos han sido las nuevas proclamas de cierto cienticismo de cuño 
gnóstico. 
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crecer una macro-cultura de lo oculto y de lo extraño 71 . Y la paradoja 
alcanza sus límites inverosímiles en el ateísmo contemporáneo 72, que se 
ha visto en la urgencia de divinizar al hombre. 
A pesar de todos los esfuerzos señalados, los problemas siguen en 
pie. «Consideramos que actualmente -afirmaba Miguel Federico 
Sciacca, y es una razón más de la presencia del Obispo de Hipona en 
el hoy europeo- no existe más que un pensamiento que pueda enfren-
tarse con ese cometido: el de Agustín y del agustínismo auténtico. Ya lo 
ha conseguido en parte. Es indiscutible que no ha logrado detener por 
completo la razón desencadenada; pero no es menos cierto que cuanto 
de fecundo y eficaz ha habido y hay en el pensamiento cristiano 
moderno y contemporáneo lleva el sello agustiniano... En ellos habrá 
errores, que pueden ser corregidos o abandonados, pero existe un núcleo 
vital, operante en los últimos siglos de la historia del pensamiento. Esto 
nos debería servir de enseñanza .. . » 73. 
La tendencia del espíritu contemporáneo parece ser el general 
rechazo de todo pensamiento metafísico 74. Y quien niega la metafísica 
niega la creación y niega también la misma noción cristiana de Dios. La 
presencia de la doctrina agustiniana en los días de hoy viene exigida por 
el camino inverso que el hombre contemporáneo debe recorrer para 
encontrar la solución a sus inquietudes: la fe en una creación es también 
ahora, como en los tiempos agustinianos, el fundamento racional más 
fuerte de la noción cristiana de Dios 75 y de su implicación metafísica. 
La actualidad europea deberá fijarse en el de Tagaste, y poner en el 
centro de sus preocupaciones aquella que constituyó el punto de partida 
para el inquieto africano: «Deumet anima scire cupio» 76; o aquella otra 
expresión agustiniana: «Noverim me noverim Te» 77. Las dos frases 
encierran toda la inquietud de Agustín en los años inmediatamente pre-
cedentes y siguientes a su conversión. Constituyen igualmente el éxito 
71. Así lo da a entender la incontable literatura actual que tiene como desa-
rrollo mono-temático lo esotérico, la parasicología, el satanismo, el espiritismo, la 
ciencia del horóscopo, etc., que constituyen auténticos records editoriales. 
72. Cfr. T. MOLNAR, Les tendances actuelles de /'atheisme européen, en «La 
Pensee Catholique» 199 (1982) 44-55; E. GILSON, L'ateismo dijJicile, Milano 
1983. Para una visión comparativa entre el Obispo de Hipona y los ateos actua-
les, cfr. J. PEGUEROLES, San Agustín y el ateísmo moderno, en «Espiritu» 29 
(1980) 5-18 . 
73. M. F . SCIACCA, Historia de la Filosofia, Barcelona 1954, p. 644. 
74. Cfr. J. RATZINGER, La célebration de la foi, Paris 1985, p. 18 s. 
75 . lbidem. 
76. SAN AGUSTIN, Soliloq. 1, 2, 7; cfr. P. GALLEGO, A Dios a través de ti 
mismo, en «Mayeútica» 1 (1975) 112-131. 
77 . SAN AGUSTÍN, Soliloq. , 11, 1, 1. Sobre la gnoseología agustiniana, cfr. 
N. BLÁZQUEZ, Introducción a la Filosofia de S. Agustín, Madrid 1984, especial-
mente los capítulos 111 y IV. 
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de sus investigaciones y la respuesta colmada de sus personales interro-
gantes. El «conocerme y conocerte» es traducido por el Obispo de 
Hipona en la autocomprensión que trasciende hasta Dios y, viceversa: 
conocer a Dios para profundizar en la reflexión de uno mismo. Con 
otras palabras, de la existencia y mutación de la criatura se llega al des-
cubrimiento del Creador. 
Siempre ha sido el hombre el punto de partida del filosofar humano; 
lo fué para san Agustín y también para los pensadores actuales. Pero el 
de Tagaste no se desentiende por completo del universo que le rodea; es 
cierto que el Doctor africano concentra sus mejores energías intelectua-
les en reflexionar sobre el alma y sobre Dios, pero, aunque distinta, su 
preocupación por las cosas externas no es separable de la anterior acti-
vidad del espíritu agustiniano. El autor de la antiguedad cristiana puede 
servir, desde esta perspectiva, de gran auxilio al hombre de nuestros 
días preocupado de los bienes materiales de la tierra. Sin duda, Agustín 
fue el gran secularizador de su época, en el mejor sentido de la pala-
bra 78, respecto de los mitos antiguos, reduciéndolos a lo que realmente 
eran: dimensiones netamente humanas 79. En este sentido, sus propias 
palabras nos resumen su mismo pensamiento: «Itaque iam et masculi et 
feminae, et omnis aetas, et omnis huius saeculi dignitas ad spem vitae 
aeternae commota est» 80. Me resisto a dejar de leer ante Vds. unas 
palabras de nuestro autor, referidas al mismo orden de cosas: «la 
belleza de todo el universo -se puede leer en una de sus epístolas-, 
cuyas partes son tales que se pueden adaptar a todos los tiempos, se 
difunde como un gran canto de músico inefable, y desde allí ascienden a 
la eterna contemplación del esplendor (de Dios) los que debidamente lo 
adoran, incluso en el tiempo de la fe» 81. 
Incluso el primado de la ciencia, característico de nuestra época, 
encuentra su analogía en los tiempos del santo Doctor. Efectivamente, 
ya san Agustín había previsto perfectamente esa situación histórica, que 
ciertamente no se puede interpretar en el sentido de un nacimiento de 
nuevos ideales, y que el autor de La Ciudad de Dios describe como la 
victoria de la cupiditas sobre la charitas. También el estudioso de la 
biología humana y de la naturaleza de nuestros días puede plantearse los 
78. Cfr. J . M". RODRíGUEZ, San Agustín secularizador del paganismo . en 
«Religión y Cultura» 21 (1975) 469-481 ; también es de provecho la lectura del 
trabajo de S. VICASTlLLO, La doctrina sobre los bienes terrenos en San Agustll/. 
en «La Ciudad de Dios» 80 (1967) 86-115. 
79. Remitimos a la bibliografia aportada anteriormente en la pág. 3. nota 7. 
80. SAN AGUSTiN, De agone christiano , XII , 13 . 
81. IDEM., Epist. 138, 1, 5. San Agustín como apasionado y genial cultiva-
dor de la música que fue, sabe armonizar y sintetizar el profundo vínculo exis-
tente entre belleza de la realidad y la música . El texto agustiniano que hemos 
aducido es un exponente cIaro. 
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mismos interrogantes de Agustín. « Yo quisiera averiguar -contestaría el 
afrícano- en qué consiste la fuerza de cada germen y raiz ... , lo que 
ellos pueden y no pueden ... , hasta dónde se extiende y dónde acaba su 
influencia ... , qué es lo que vale en ellos la virtud interior e invisible de 
los números ... , qué influencias puede tener en ellos el cuWvo externo 
que les prodigamos .. . » 82 . 
c) Conclusión 
A manera de resumen diré que San Agustín se encuentra en el ojo 
mismo del ciclón de nuestra cultura. Su visión del mundo, de la historia, 
o mejor de la teología de la historia son fuentes de inspiración y enri-
quecimiento hoy como ayer. A fin de que me interpreten correctamente 
les diré que no debemos interrogar a San Agustín sobre nuestros proble-
mas actuales. Lo que he pretendido exponer ante Vds. es, precisamente, 
lo contrarío: la presencia del Padre de la Iglesia en la actual coyuntura 
europea consiste en que es él quien nos interroga a nosotros sobre nues-
tros propios problemas. Así evitaremos todo indicio de anacronismo. 
y antes de poner fin a estas palabras he de declararles mi espe-
ranza: la vuelta a los escritos del Doctor de la Iglesia, para conseguir el 
anhelado deseo agustiniano: ubi victoria, veritas 83, Y la proliferación de 
revistas y publicaciones actuales sobre la doctrina del Obispo de 
Hipona, además de manifestar una vez más su presencia entre nosotros, 
me parecen el mejor augurio para rejuvenecer el rostro de nuestro conti-
nente. Me vienen a la memoria unas palabras del eximio Doctor afri-
cano que quisiera hacerlas participables: «Regresa a tí mismo. Y cuando 
de nuevo hayas subido hasta ti, no te quedes en ti. Regresa a tí mismo 
.desde lo exterior, y entrégate de nuevo a quien te hizo y buscó cuando 
te perdiste, te descrubrió cuando te fugaste, y te convirtió a Sí cuando 
te desviaste. Regresa a tí y refúgiate en tu hacedor» 84 . Estas palabras, 
llevadas a la vida de cada uno, tienen la capacidad de iniciar una nueva 
primavera de nuestra vieja Europa. Muchas gracias. 
M. Merino 
Facultad de Teología 
Universidad de Navarra 
PAMPLONA 
82. IOEM., De genesi, VIII, 8, 16. Sobre este punto puede consultarse E. 
HUANT, Actualité de Saint Augusfin dans la philosophie scienfijique, en «Pen-
sée Catholique» 162-163 (1976) 74-84. 
83. SAN AGUSTÍN, De civ. Dei 11, 29, 2. 
84. IOEM. , Serm, 330, 3. 
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